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O IMAGINARIO LUSO-AFRO-BRASILEIRO
NA UMBANDA PORTUGUESA

O Processo DE
TRANSCULTURACAO

processo de trans-
culturacao da Um-
banda para Portugal
permite perceber os
fendmenos de esqueci-
mentos, memaorias € recri-
acdes, ao se estabelecer
€m um novo sistema socio-
cultural. Fernando Ortiz,
aponta que a transcultu-
ralidade permite compre-
ender “as diferentes fases

IsmaeL A. Porpeus JR.*

RESUMO

A partir de consideragdes sobre 0s processos
de transculturagao da Umbanda de Omolocd
procuro no seio do grupo religioso do Terreiro
de Umbanda Ogum Megé em Lisboa -
Portugal, discutir a textualizagdo da memoéria,
a (re)invengao das tradigdes implicitas nos
textos escritos por Virginia Albuquerque e
editados no Terreiro. A meméria do corpo e
da voz deitada na escrita permanece com
seus principios performéticos nos textos que
sao utilizados pelo grupo religioso. E apontam
para a complexidade dos fatores envolvidos
na manutengao, reprodu¢éo e inovagao no
que tange ao universo religioso estudado.

* Doutor em Antropologia, professor Titular do
Departamento de Ciéncias Sociais e Filosofia

fonte de sucessivas migra-
cdes. O final dos anos 40
conheceu partidas em mas-
sa de familias que se dirigi-
ram para varios paises e
particularmente para o Bra-
sil, sendo que poucas
retornaram. Foi nessa vaga
migratdria que o pai de Mae
Virginia Albuquerque veio
para o Brasil: Meu pai foi
para o Brasil no ano de 1949,
tinba eu catorze anos e no
ano seguinte fomos ter com
ele. Em principio eu ndo

do processo de transi¢ao de
uma cultura a outra cultu-
ra, que € o que implica realmente a palavra
inglesa acculturation, assinala que esse pro-
cesso compreende também a perda ou o ar-
rancar pela raiz uma cultura prévia, a qual
seria definida como deculturacio. Traz, além
disso, a idéia de consequente criacio de no-
vos fendmenos culturais, o que se chamaria
neoculturacao” (Ortiz, 1947:102-3).

A Umbanda, fundada no Rio de Janeiro,
difundiu-se no Brasil através dos meios
massivos, livros, jornais, programas de radio.
Outro fator que contribuiu para este processo
foi a migracdo, principalmente no que se re-
fere ao Nordeste. Exemplar neste sentido é o
caso da Mae Juilia que se mudara para o Rio
e, retornando, instala em 1954 um terreiro e
o registra na Policia. A primeira casa matriz
de centenas de outras.

A instalaciao da Umbanda em Portugal,
particularmente em Lisboa, se deve entre ou-
tros fendmenos também a questio da migra-
¢ao. O Nordeste portugués sempre foi uma
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queria ir para o Brasil,
quando meu pai falava nes-
sa viagem eu reclamava sempre, pois que a mi-
nha vontade era ir para Angola. Nao pudemos
ir porque o Salazar proibiu a migracdo para a
Africa.

A politica de Salazar era a de evitar toda
tentativa de autonomiza¢io. A politica geral
visava reter o desenvolvimento econdmico das
colbnias sem incentivar a migra¢ao branca e,
ao mesmo tempo, ocupar oS territorios com
uma administracao discreta e eficaz.

Meu pai ao chegar no Brasil arranjou trabalbo
nas oficinas de serralbaria de Paganni e Pi-
nbeiro onde trabalbou durante muitos anos.
As grades e portdes do paldcio do Bispo que
Jfoi elevado a Cardeal na Guanabara foram
Jeitos pelo meu pai. Os portais e grades do Jockei
Club, também os portdes do Banco do Brasil
no Largo de Sdo Francisco. Meu pai era um
excelente serralbeiro, mas sem ambigées. (_..)

Primeiro o homem, depois mandou bus-
car a mulher e a filha:



BH/UFC

O navio aportou primeiro no Recife, ndo me
lembro também se em Salvador, cheguei no Rio
de Janeiro , fomos morar numa vila que hoje
Jja ndo existe, pertinbo da Praga 11. Tinba uns
tios que moravam perto do morro do Catumbi,
eu ficava horas a janela para ver o vai e vem
dos negros que desciam e subiam. Certas noi-
tes havia o toque de samba, ao ouvir sentia
meu corpo vibrar, mas era proibido subir o
morro para mim que era branca. Gostava do
Carnaval e saia no bloco carnavalesco de
Catumbi juntamente com meus primos, a noi-
te iamos ao Orfedo Portugal.

Penso ser importante perceber o olhar
do migrante frente 2 nova sociedade: O seu
sentimento de estranhamento. Logo se desta-
cam as redes familiares, tanto no processo de
migracio quanto na nova sociedade. Os pri-
meiros de cada familia desbravam, se insta-
lam e outros seguem o mesmo caminho. Ao
chegar, recebem o apoio na busca de empre-
go através das relagdes que os familiares ja
haviam estabelecido. Interessante € a impres-
s30 que a musica deixou, o toque do samba
que fazia o corpo vibrar e a interdicio da
danca pela discriminacido de cor, o0 morro nio
era lugar para branco.

Minha mde ao chegar ndo arranjou emprego,
toda sua vida tinha sido criada de servir e no
Brasil ficou com a vida da casa e lavadeira de
roupa. Os imigrantes homens davam a roupa
a lavar e minbha made fazia esse trabalbo para
ajudar a pagar as nossas passagens que o seu
irmdo Antonio tinba emprestado ao meu pai.
Depois deixou para cuidar dos netos.

Aos 12 anos comecou a trabalhar como
aprendiz de costureira em uma modista no Porto.
Logo 2 Mie Virginia chegar encontra um lugar
como ajudante em uma das casas de modas mais
importante no Rio de Janeiro dos anos 50.

Fui trabalbar na Casa Sibéria. Naquele tem-
po tinha boas clientes, como a familia Vargas,
Matarazo, hoje esta casa nao existe. Madame
Celine era judia francesa, achava que eu ti-

nha um corpo igual ao de um manequim e
convidou-me para ser manequim ld da casa.
Como era menor, meu pai ndo consentiu (...)
Eu gostava de copiar para mim os modelos
que vinbam de Paris e era constantemente
chamada a atengdo por um dos patroes.

O fato de ela copiar os modelos acabou
provocando a sua dispensa, € ao sair montar
seu préprio atelier em casa. Narra como veio
a encontrar o rapaz portugués também
migrante, 0 namoro € o casamento. E os per-
calcos do dia a dia, o insucesso do marido
nos negécios, as aflicdes do cotidiano, a bus-
ca e a adesio 2 Umbanda.

Gostaria de chamar atencio para a
metodologia da pesquisa. A histéria de vida e
a biografia aplicada aos fendmenos de
aculturagdo, da imigracio e aos momentos de
mudanca social, permitem perceber os pro-
cessos de adaptagio ao novo contexto,
redefinicao de identidades e suas relacdes com
outros grupos. Apesar de ji ter utilizado a
histéria de vida para saber do percurso da
Mae Virginia, pedi-lhe para escrever sua bio-
grafia. Assim, pude comparar o que foi narra-
do na histéria de vida com a biografia escrita,
na medida em que minha proposta é traba-
lhar a tradi¢io oral por ela deitada na escrita.
E, ao mesmo tempo, fazer a triangulacio
sugerida por Thomas & Zananieki (1998),
muito menos em busca de veracidade, mas
procurando perceber as diferentes formas
narrativas e as performances nelas implicitas.

O estado de afli¢io por que passam as
pessoas no seu cotidiano tem sido constatado
como um dos fatores principais para a adesao
as religides que utilizam as técnicas da
possessao,

A desgraca bateu a nossa porta, mais uma
vez. Depois de alguns negocios muito maus,
tive de dividir o meu tempo entre os meus
filbos, ajudar meu marido no restaurante que
tinbamos perto do Largo da Freguesia em
Jacarepagud; e a costura para pagar algumas
despesas com luz do restaurante. Foram tem-
Dpos tdo dificeis que ndo gosto de lembrar (...).
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No principio do século, ja havia sido
constatada a presenca de migrantes inclusive
portugueses freqiientando a macumba carioca.

Meu marido ia aos terreiros de Umbanda pro-
curar ajuda, nada resolvia, ele passou a ir
sozinho porque eu ndo tinba fé. Gostava dos
canticos e das dancas, mas nao aceitava os
trabalbos que via fazer (...) Depois de
Jacarepagud voltei para Cascadura para um
restaurante, ai ja tinha trés filbos, Pedro,
Fatima e Antonio. O Antonio era muito do-
ente, todos tiveram problemas, onde a morte

esteve perto, mas s6 morreu aquela que jG

me referi, a Rosinbha. Naturalmente isso é

coisa da vida, s6 quem ndo anda ca é que

ndo passa por elas.

A crise financeira, a doenga, a presenca
da morte, a continua situacdo de aflicio por
que passa a familia, levam o marido a procu-
rar solugcdes nas praticas umbandistas:

Naguele restaurante eu passei a morar nos
fundos, e além dos problemas do meu filho
mais novo, eu também tinha uma ferida que
ndo conseguia curar. Nao era falta de trata-
mento médico nem falta de bigiene. Nao po-
dia costurar doente e sem dinbeiro porque o
restaurante ndo ia bem, so vivia a lamentar-
me. Meu marido foi procurar uma mae de
santo que lhe disse terem feito uma macum-
ba para mim. Tinha de ser desmanchada e
pediram-nos nessa altura 21 mil cruzeiros.
Meu marido disse que o bom seria pedirmos
o dinbeiro emprestado para fazer o trabalho,
S0 assim eu ficaria boa. Nao concordei e dis-
se com voz rouca e fora de mim: “Nao pedes
nada, dentro de dias estou boa”. Era noite de
lua cheia e ela estava mesmo em frente a por-
ta do quarto que dava para um patio, ajoe-
Ibei no chdo e acendi a lamparina e pedi com
fé a minba cura se isso acontecesse muito
breve teria a prova da minba forca e passava
a acreditar nas leis da Umbanda.

Vale ser ressaltada, neste trecho, a ten-
tativa de solucionar os estados de aflicio muito
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comuns na Umbanda. E, 20 mesmo tempo, O
uso da categoria acusatéria “feito uma ma-
cumba”, isto é feitico, como causa primeira
da desorganizagio da vida cotidiana.

A biografia permitiu trazer 2 tona uma
narracao mais rica em fatos e, a0 mesmo tem-
po, uma reflexao por parte da Mae Virginia
sobre os mesmos. Deixando entrever melhor o
imagindrio matricial portugués ao qual iria ser
articulado o imagindrio da Umbanda. Nas aldei-
as, vilas ou cidades de Portugal, segundo Moisés
do Espirito Santo, em seu trabalho sobre a reli-
gido popular portuguesa, “continuam a praticar-
se ritos vindos do fundo dos tempos inimeras
vezes condenadas pelas instituigdes eclesidsti-
cas ou mesmo pelos regulamentos municipais.
Religido crista, magia, feiticaria formam um todo
coerente no seio das camadas populares, recor-
rem 20s mesmos simbolos (...) a religiao parece
aqui imutivel desde ha séculos” (Espirito Santo,
1994:20) Lisboa nao foge a regra. Penso poder
afirmar que as priticas religiosas portuguesas
do Catolicismo denominado de popular nio di-
ferem em sua esséncia das mesmas praticas que
podem ser encontradas no Brasil € na América
Latina de um modo geral. Todas essas praticas
mostram a capacidade de (re) criacio no cam-
po religioso. O que me permite dizer que o
substrato pagio existente na pratica do catoli-
cismo portugués muito se assemelha ao encon-
trado no Brasil, como se percebe na fala de
Miae Virginia relativa a explicacio do
restabelecimento da saide se deve mais a lam-
pada acesa na noite de lua cheia, ao azeite e a
reza do que ao atendimento médico.

O meu médico era um primo do Antonio
meu marido que no dia seguinte veio a mi-
nha casa acompanhbado de sua mde que era
do Santo. D. Maria disse-me, sei que estas
mal e ndo acreditas no Santo, mas recebi
uma mensagem para vir ter contigo. Olhou
para as minbas pernas, molbou os dedos no
azeite da lamparina e untou-as e rezou. O
Dr. Moura disse-me para eu ter de ir com ele
na clinica Brasil - Portugal no dia seguinte
para ser observada por um ginecologista seu
amigo. Fui no dia seguinte sai de ld trata-
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da. As pernas estavam curadas e eu sentia-
me outra vez forte e cheia de vida. A minha
lamparina nunca mais se apagou.

A recorréncia do marido Antdnio a vari-
os terreiros € enfatizada e sempre impulsio-

nada pela crise financeira,

Meu marido de repente ganbou um mau génio
insuportavel, o dinbeiro ndo havia. Eu pedi ajuda
a D. Maria, ela levou-me ao Centro que freqiien-
tava e a senhora mde de santo disse que eu
tinba um Santo muito caprichoso e que enquan-
to ndo tratasse como devia so teria miséria. Eu
cedi a ir dizendo: “Se o mal é meu estd bem, eu
vou e tudo bem, eu conserto”.

Penso ser inutil buscar a causalidade na
eficacia simbdlica, procurando no senso cienti-
fico explicacdes da acdo magico-religiosa. A
eficicia simbdlica nao teria nada de especifico
enquanto causa eficiente, no entanto guarda sua
originalidade enquanto eficicia significante, quer
dizer, a eficicia representada que se torna con-
teddo de uma mensagem. (Isambert :1982) A
Umbanda com seus rituais tem sua eficicia
significante, como pode ser percebido na nar-
racao de Mae Virginia quando encontra o terrei-
ro aonde iria se desenvolver e iniciar-se.

E fui, ao chegar no Terreiro D. Lucinda jogou
os buzios e disse: “Es filba de Omulu tem
Ogum que quer tua coroa e Nana como tua
mae”. Ela disse tudo aquilo para mim era o
mesmo que nada, daqueles nomes s6 conbe-
cia Ogum como Sdo Jorge, mas perguntei o
que deveria fazer para melborar a nossa vida.
“Faz tua cabeca’, disse. (...) confiei nela, per-
guntei se podia tratar de mim ao que ela res-
pondeu: “Estou sentindo que es muito dificil
de tratar, deves ter mau génio, mas es pura
no Santo aceito fazer tua cabeca’.

ApesAo A UmBANDA

O primeiro transe parece ser 0 marco
de ruptura nao s6 com o cotidiano, mas prin-

cipalmente com a aceitacdo inelutdvel da efi-
cacia da religido.

Comegou a gira e D. Lucinda, minha Mae de
Santo, disse-me para eu olhar tudo e apren-
der naquele dia era so ver. O atabaque toca-
va, todos cantavam e eu olbhava. Analisando
achava-me a mais e que aquela religido nao
era para mim portuguesa, pois desta raga so
era eu. O toque continuava cada vez me sen-
tia pior, comecei a ficar tonta, a minha cabe-
¢a andava a rodar, eu sabia que estava
parada, mas via as bandeirinhas presas no
teto a andar, a roda. Quando passou a sen-
sagdo de tudo rodar eu estava ajoelhada no
meio do terreiro, deram-me dagua e pouco a
pouco melborei, entdo minha Mae disse: “Vocé
recebeu seu Boiadeiro”, ao que respondi: “o
que é isso?” Ela explicou, mas fiquei mais en-
vergonhada por ndo entender nada.

A descri¢ao do primeiro transe nao di-
fere dos inimeros depoimentos que encon-
trei em minhas pesquisas no Ceard e os que
sao relatados na bibliografia etnografica. Em-
bora Mae Virginia conhecesse a possessio
pelas inimeras vezes que havia ido, acompa-
nhando o marido aos diversos terreiros por
ele freqiientado, nao deixa de ser importante
essa aceitacio da possessao pois o fendmeno
da possessao, em Portugal foi combatido pela
Igreja Catdlica e pelo Estado, ficando reduzi-
da a um fenémeno individual como mostrou
José Leite Vasconcelos, escondido nas aldei-
as, coisas de bruxedos. A complexidade dos
fatores envolvendo a reprodugdao, manuten-
¢3o e inovagio da memoria no que se refere
a Umbanda em Portugal, se deve no meu en-
tender as prdticas tradicionais do catolicismo
relativas as solugdes dos estados de afliczo.

Processo RituaL E PERFORMANCE

Comecei no Terreiro de Mae Lucinda em
1959, ela explicou-me que eu tinba Santo de
Nagdo (Candomblé). Entdo ela pediu ao Pai
de Santo dela que desse assisténcia a minha
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camarinba para que tudo corresse bem. Ini-
ciei as obrigagdes no Santo no ano de 1960.
Fui baptizada na cachoeira da Vargem Grande
em Jacarepagud e meu baptismo de praia foi
em Septiba. Entrei para a camarinba em ja-
neiro de 1961, num Domingo a tarde e mi-
nha mae falou que precisava de dgua de chuva
de trovoada para o abé do seu Santo que era
Xangb. Nao bavia ninguém a ndo ser eu no
Terreiro, Mde Lucinda morava numa casa
perto, passei parte da noite 6 com 0s santos
da casa. Depois do banho fui outra vez me
deitar e Mae Lucinda disse-me que eu tinha
mais duas companbeiras, eu era a dofona.
Nao posso dizer o que se passou no dia de
segunda-feira, devo ter dormido todo o dia.

O processo ritual tal como foi realizado
no terreiro onde foi iniciada, € repetido hoje
em Portugal, assim como posto na escrita nos
“livros” de Mae Virginia. Vai-se encontrar, no
entanto, uma (re) criacio motivada pelo
ecossistema, assim como pela sociedade por-
tuguesa, como ja tratei em ensaios anteriores
sobre as folhas rituais (Pordeus: 1997) e o
espa¢o do terreiro (Pordeus:1997). Exemplar
desta recriagcio € o assentamento do Orixa
Tempo, onde no centro de dois circulos, um
menor € um outro maior € no meio estd plan-
tado um Pinheiro. Fala dos circulos como o
pequeno e o grande touro. A Mide de Santo
remete a explicacdo 2as tradi¢cdes célticas. E a
utilizacio do pinheiro natalino, o argumento
€ que os galhos formam uma estrela. As ten-
tativas de adaptar as plantas brasileiras niao
tiveram sucesso em decorréncia do clima. As
folhas rituais, que nio sio encontradas na flo-
ra portuguesa vao sendo substituidas por ou-
tras que ela procura no préprio jardim do
terreiro, o mais das vezes na floresta em Sintra.
Dessa maneira, as (re)criacdes na substituicao
das plantas vai preenchendo as lacunas sem
alterar a eficdcia significante do ritual.

O imaginario religioso da Umbanda se
manifesta nos sonhos que desempenham no
processo ritual, como desenvolvido no con-
texto brasileiro, a partir da prépria experién-
cia de Mae Virginia. Os sonhos relatados na
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sua biografia remetem a um imaginirio do
luso-afro-brasileiro. Quando recolhe alguém
para fazer a iniciagio em Portugal, recomen-
da que anote os sonhos para serem por ela
interpretados, pois o santo manda mensagens
através do sonho.

Sonhei que eu voava num cemitério, so via
cruzes de madeira e campas de terra a volta
nao havia nada, nem drvores, nem casas, e
eu voava, voava até que encontrei uma cam-
pa vazia e aterrei ld. Estava uma noite com
luar e eu fiquei ali deitada naquela campa.
Ouvi que chamavam por mim e voei de novo,
desta vez para o infinito. Continuava a ou-
vir chamar por mim e vi um homem todo
vestido de preto, voei até os seus pés e ali
fiquei, quando olbei o seu rosto era uma ca-
veira e suas maos eram ossudas.(...)

O sonho justifica a informacio de ser
filha de Omulu. A busca do conhecimento se
concretiza na pratica religiosa, mas também
n.s leituras, nas pesquisas bibliograficas rea-
lizadas para a constru¢io dos seus textos.

Acordei porque minba Mae de Santo chamou
por mim. Estava na hora do banho ritual.
Nessa hora aproveitou para dizer que tinbha
passado a noite toda ao meu lado, porque o
Pai de Santo dela que tinba ajudado a fazer
as minbas oferendas para Exu pediu para ela
ficar, dizendo que eu ia Ter uma noite agita-
da. Mae Lucinda confirmou que eu estive
sempre muito agitada e s6 depois das trés ho-
ras da madrugada é que acalmei. Na terca—
feira virei o Iré e ndo me lembro de nada que
se tenha passado a ndo ser um grande banho
e um sonho.

Na perspectiva religiosa dos praticantes
das religides Luso-Afro-Brasileiras essas cate-
gorias fazem parte de uma totalidade e en-
contra-se relacionada entre si pelo sentimento
de pertenca 2 familia de santo. Os termos nos
quais sao expressos estao de acordo com cren-
cas tradicionais, expressdes verbais das
palavras no sentido completo do termo, in-
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cluindo-se os pensamentos, os sons articula-
dos, quer dizer a linguagem no qual s3o trans-
mitidos € onde recebem sua forma material,
enfim, a acdo exercida do exterior pela ex-
pressio desse pensamento. Os termos siao
compreendidos como pensamento, palavra
sonora, linguagem e verbo.

O Orixa entende o oriki (oragio) que
“age” no ritual por seu poder intrinseco, sob
uma forma mais ou menos igual e compara-
vel ao sacrificio ou a toda outra operagao ou
manipulacdo ritual. O que me leva a dizer
que, nos encontramos frente a um material
como o designado por J.L. Austin (1970), de
“enuncia¢ao performativa”, que permite fa-
zer qualquer coisa através da palavra (em
quanto tal), considerando-se toda enunciagio
digna desse nome como sendo antes de tudo
um ato de discurso produzido na situa¢ao onde
se encontram os interlocutores.

A performance deve ser entendida como
ato social definido por relagio que se estabe-
lece pelo meio da enunciacio entre o locutor
e o auditor. Cumprindo um ato ilocucionario,
o locutor exprime um certo papel e o desig-
na ao auditor um outro papel complementar;
o locutor exprime sua vontade de que o audi-
tor siga uma dada conduta, colocado-se como
possuidor de uma autoridade que deixa o au-
ditor a se conduzir de determinada maneira,
simplesmente porque € a vontade do locutor.
O papel social assumido pelo locutor é o de
superior hierdrquico institucionalizado quan-
do emite uma ordem.

Os processos rituais das religides de
matrizes africanas, no Brasil, Cuba, Haiti, nos
paises da regido do rio da Prata e em Portu-
gal, implicam na voz, na musica, na danca e
na possessdao, podendo assim ser designados
de performativos. Pois nessas religides en-
contram-se particularmente atos designados de
ilocuciondrios como ordenar, interrogar, acon-
selhar, exprimir um desejo, sugerir, advertir,
agradecer, criticar, acusar, afirmar, parabeni-
zar, suplicar, ameacar, prometer, insultar, des-
culpar-se, levantar hipdteses, desafiar, jurar,
autorizar e declarar, entre outros. Austin des-
tacou nas realiza¢des institucionais os papéis

locuciondrios, para mostrar que a linguagem
€ uma espécie de vasta instituicdo, compor-
tando uma pluralidade de papéis convencio-
nais correspondentes a uma gama de atos de
discursos reconhecidos socialmente.

Desta forma a vocalidade rege todo o
conhecimento tradicional, no que concerne
ao valor do conteido e a sua expressio. No
universo luso-afro-brasileiro os textos sio em
sua esséncia vocais. O seu conhecimento im-
plica em um exercicio mnemoénico imenso:
suas transmissdes sao objeto de rituais cuida-
dosos que, em decorréncia de seu carater sa-
cramental, necessitam de preocupacodes
particulares. Transmitidos oralmente de gera-
¢do em geracao, por maes e pais-de-santo
que transmitem oralmente para os filhos de
santo essas memorias. Essa transmissdo € cer-
cada de garantias destinadas a proteger o sa-
ber de qualquer sacrilégio.

A linguagem, nao é somente um dispo-
sitivo ou uma instituicado permitindo a realiza-
¢do dos atos que ndo existem que por essa
institui¢ao. Os atos que se realizam na palavra
sdo governados por regras, na medida que a
crenc¢a do locutor naquilo que ele diz € associ-
ada por uma regra ao ato da palavra a qual
pretende realizar. Afirmar alguma coisa € pro-
fessar uma crenca, exprimir convencionalmente.

Toda magia é magia do verbo, conjura-
¢do e evocacgdao, apologia e maldi¢do. Pela
palavra, o homem estabelece seu poder so-
bre as coisas. A poténcia do verbo é de fato
maior ou menor e se organiza de acordo com
o respectivo poder da palavra de cada um,
pois a for¢a é o préprio verbo. Na Africa, nas
culturas tradicionais, sem a ac¢io da palavra,
as forcas se degradariam, ndo haveria nasci-
mento, nem a metamorfose, nem a vida. O
mesmo permanece na cultura luso-afro-brasi-
leira. O fato de dizer o nome engendra o
nomeado. Nomear € uma evocag¢io magica,
um ato de cria¢do, pois aquilo que nio pode
ser representado, € irreal, nao existe. Porém
todo pensamento humano, desde que ele é
enunciado torna-se realidade. A palavra pde
em movimento O universo das coisas, tem o
poder de transformagio sobre elas, a palavra
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é o poder de metamorfose. Cada palavra é
um engajamento, € acio, na medida em que
tem esse poder. A palavra ndo cai no vazio,
na medida que nao existe gratuidade na pala-
vra pronunciada, toda ela provoca consequ-
éncia. Cada denomina¢ao engaja a magia que
€ responsavel por sua palavra.

O poder da palavra, engajamento e res-
ponsabilidade consecutiva da sua enunciacao,
leva a consciéncia que somente o verbo trans-
forma e muda, sio critérios caracteristicos do
pensamento da tradi¢io luso-afro-brasileira. O
homem exerce o dominio das coisas, gragas a
palavra, através dela pode modifica-las, tor-
na-las atuantes e as comandar. Comandar as
coisas pela virtude da enunciagio € isso a
magia e a magia € o verbo. Transforma cada
coisa que em esséncia € uma for¢a na medi-
da que engendra, colocando-as em tensao com
as outras coisas que sao engendradas ao mes-
mo tempo.

A enunciacio performativa €, entio, a
enunciacao objetivando a fazer qualquer coisa,
o que exige freqliientemente o contexto da
enunciacio ou as circunstancias. No contexto
das religides luso-afro-brasileiras, no movimen-
to da voz permaneceriam 0s termos emprega-
dos se compreendendo como pensamento,
acao, palavra e verbo das acdes empreendidas
nessas religides, agindo nos rituais por seu
poder intrinseco tanto nos sacrificios, na inici-
acio, ou em todas as outras a¢des rituais.

Na quarta-feira também de nada me lembro
até a hora do banho ritual e de me vestirem
para ser catulada. (...). Comegaram os sacrifi-
cios e so lembro de ver alguém com uma gali-
nha branca na mao. Eu que ja ndo estava muito
bem escorreguei do banco e ajoelbei no chao e
ndo vi mais nada. Senti que pegavam em mim
ao colo que eu tinha gritado, pois que conbeci
a minha voz, mas os gritos eram como os de
um cavaleiro arabe. Meu Ogum recebeu mi-
nha coroa e deu a dijina de Ogum-Beira-Mar,
isto naturalmente na Umbanda.

A eficacia significante do rito remete
entio a performance. No entanto nao se pode
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transformar a performance em um ato magico
da palavra como chama atencio Frangois
Isambert, un rite est performatif lorsqu’il
réalise, sur un mode convenu, une certaine
relation a l'outre (personne,objet,divinité) par
la symbolisation elle-méme de la relation a
etablir. (1979 passim). As condic¢des intrinse-
cas, internas e circunstanciais presidem 2 efi-
cacia do ato magico. Quando olhada do ponto
de vista do sujeito, nio existe nada de miste-
rioso nessa relacio, na medida em que as
atitudes tendem a se identificar aos simbolos,
verbais ou ndo, que os designam e sem os
quais dificilmente essas atitudes podem ser
mantidas. Penso, entio, que se avanca em
profundidade na analise sociolégica dos ritos
em geral, entendendo-os a partir da noc¢ao de
performance.

Tive um sonho, era o mar e eu estava senta-
da na areia, apareceu um cavalo branco com
uma crina e rabo muito grande e bonito. Ele
galopou no mar relinchava e mexia a cabe¢a
muito nervosa. Quando chegou a praia galo-
pou sempre pela areia afora até desaparecer
no horizonte.

A eficacia simbdlica do processo ritual
€ confirmada através dos sonhos que ocor-
rem na camarinha e ird refletir-se no cotidia-
no do nedfito. Ao mesmo tempo, reforca o
sentimento de perten¢a 2 nova religido.

Até hoje a minba forca vem da lembranga da
forca desse cavalo. Eu tinba presenciado o
meu nascimento para a nova vida espiritual.
Fui e serei sempre o cavalo de Ogum meu Pai
e Senbor, rebelde, indomavel, mas fiel e ami-
ga como ele meu Orixd. Houve um ritual na
sexta-feira que constava de fazer oferendas
de comidas aos orixds. Mae Lucinda entre-
gou-me um prato de comida para eu carre-
gar na cabega. Eu tinha de dangar com essa
comida e ndo deixar cair. Dancei e ndo dei-
xei cair

No relato do dia da festa, quando a filha
de santo € apresentada ao publico, emergem
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personagens histéricos da Umbanda e do ce-
nario politico do Rio de Janeiro.

Sabado era o dia da nossa apresentacdo ao
publico. Antes da festa fomos retiradas para
uma sala onde deveriamos ser vestidas para
nossa apresentacdo. Enquanto estdvamos a
espera, a Mae Criadeira ia-nos ensinando
como deveriamos proceder com 0S cumpri-
mentos tanto aos Pais de Santo presentes Jodo
de Freitas, Jeronimo de Souza, Darcy de Sou-
za, Bethoven Gongalves que durante o tem-
po da camarinba estivera a ajudar, foram
convidados para assistir a minha festa entre
outros Atila Nunes que depois elegeu-se De-
putado. Através da divuigacdo pelo radio e
Dpelo seu trabalbo na Umbanda foi eleito como
de Deputado. Lembro que foi através do seu
programa de radio que eu ouvia enquanto
costurava, que aprendi alguns pontos de
Umbanda cantados até boje em meu terreiro..

Fecha-se assim o processo ritual reali-
zado no Brasil. E é assim que vem sendo
realizado no Terreiro de Umbanda Ogum
Megé em Lisboa, onde mais de quarenta pes-
soas foram por ela iniciadas, como veremos
posteriormente em seus livros na série
intitulada Os Orixis Africanos — Iniciacio, em
5 volumes, perfazendo o total de 148 pagi-
nas de textos entremeados com ilustracio re-
produzindo fotografias e imagens desenhadas.

A narracio continua mostrando, como a
situacZo financeira mudou permitindo depois
a ida a Portugal visitar os parentes e 14 per-
manecendo por imposi¢do religiosa, para cum-
prir a2 missao de divulgar a Umbanda.

Nossa vida melborou e deixamos de ter tanto
sofrimento. Foi realmente através do Santo
que nos encontramos 0S nossos caminho.
Nessa altura tinbamos a Ervandria na rua
Monsenhor Felix em Vaz Lobo. Eu sempre tra-
balbei na Ervandria e ali fiz amizade com
alguns Pais de Santo, costurei muita roupa
de Santo para saidas e fiz coroas (adé) para
Orixds, cocares para caboclos e saias para
Pomba Gira, além das guias que encomen-

davam. Enriqueci muito o meu saber com
conversas ali no balcdo e como queria saber
sempre, aproveitei para ler alguns livros so-
bre Umbanda que naquele tempo eram poucos

O estado de aflicio financeira nio se
encerra com a iniciacdo, mas com a dedica-
¢do ao santo e ao continuo trabalho dai em
diante realizado na pratica religiosa.

Continuei a tratar o Santo, fiz minbha obriga-
¢ado dos sete anos. (...) Ali permaneci na mi-
nha obrigacdo durante os sete dias que era
de praxe e com a ajuda da Mde Lucinda e dos
meus guias eu recebi ordens para seguir e
Jazer “filbos”. A loja prosperou e alguns tem-
Dpos depois meu marido propds virmos passar
férias em Portugal. Como pensamos vir de
férias meu marido consultou meu Preto-Ve-
lho que disse sim, que poderiamos vir passe-
ar s6 que eu e 0s meninos ndao voltariamos,
porque era chegado o momento de vir para
cd cumprir minha missd@o. Explicou ao meu
marido que eu ia abrir aqui casa de Santo e
comegar a “fazer filbos”. (...) eu nada fiquei
sabendo até o dia em que decidi ficar aqui E
Jfoi com uma escassa bagagem que vim para
Portugal comegar nova vida.

A volta para Portugal passa a ter o cara-
ter de uma missdo a ser cumprida para a difu-
sao da Umbanda.

A LiseracgAo pa Voz

A voz em Portugal, durante meio século
preso no obscurantismo salazarista, desabrocha-
va nos canticos religiosos de exaltacdo a Vir-
gem, na voz das bruxas protegidas pelas silvas,
a voz, no sentir fatalista que se espelha no fado,
nos poetas orais, nos dizedores nas aldeias, vem
a tona como que a recuperar o siléncio.

Emblematico da liberagio da voz, é o
abrir da cortina do espiritismo kardecista até
entdo praticado atrds das masmorras do siléncio.
A instalagio da Umbanda em 1976, das igrejas
pentecostais € outras, permite dizer que em
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personagens histéricos da Umbanda e do ce-
nario politico do Rio de Janeiro.

Sabado era o dia da nossa apresentagdo ao
publico. Antes da festa fomos retiradas para
uma sala onde deveriamos ser vestidas para
nossa apresentacdo. Enquanio estdvamos a
espera, a Mde Criadeira ia-nos ensinando
como deveriamos proceder com 0S cumpri-
mentos tanto aos Pais de Santo presentes Jodo
de Freitas, Jeronimo de Souza, Darcy de Sou-
za, Bethoven Gongalves que durante o tem-
po da camarinba estivera a ajudar, foram
convidados para assistir a minha festa entre
outros Atila Nunes que depois elegeu-se De-
putado. Através da divulgagdo pelo rddio e
pelo seu trabalbo na Umbanda foi eleito como
de Deputado. Lembro que foi através do seu
programa de radio que eu ouvia enquanto
costurava, que aprendi alguns pontos de
Umbanda cantados até hoje em meu terreiro..

Fecha-se assim o processo ritual reali-
zado no Brasil. E é assim que vem sendo
realizado no Terreiro de Umbanda Ogum
Megé em Lisboa, onde mais de quarenta pes-
soas foram por ela iniciadas, como veremos
posteriormente em seus livros na série
intitulada Os Orixds Africanos — Inicia¢io, em
5 volumes, perfazendo o total de 148 pagi-
nas de textos entremeados com ilustracio re-
produzindo fotografias e imagens desenhadas.

A narracio continua mostrando, como a
situacao financeira mudou permitindo depois
a ida a Portugal visitar os parentes e 14 per-
manecendo por imposi¢ao religiosa, para cum-
prir a missao de divulgar a Umbanda.

Nossa vida melborou e deixamos de ter tanto
sofrimento. Foi realmente através do Santo
que nos encontramos oS nossos caminho.
Nessa altura tinbamos a Ervandria na rua
Monsenhor Felix em Vaz Lobo. Eu sempre tra-
balbei na Ervandria e ali fiz amizade com
alguns Pais de Santo, costurei muita roupa
de Santo para saidas e fiz coroas (adé) para
Orixds, cocares para caboclos e saias para
Pomba Gira, além das guias que encomen-

davam. Enriqueci muito o meu saber com
conversas ali no balcdo e como queria saber
sempre, aproveitei para ler alguns livros so-
bre Umbanda que naquele tempo eram poucos

O estado de aflicio financeira nio se
encerra com a iniciacdo, mas com a dedica-
¢do 2o santo e ao continuo trabalho dai em
diante realizado na pratica religiosa.

Continuei a tratar o Santo, fiz minba obriga-
¢do dos sete anos. (...) Ali permaneci na mi-
nha obrigacdo durante os sete dias que era
de praxe e com a ajuda da Mde Lucinda e dos
meus guias eu recebi ordens para seguir e
Jazer “filbos”. A loja prosperou e alguns tem-
Dos depois meu marido propds virmos passar
férias em Portugal. Como pensamos vir de
férias meu marido consultou meu Preto-Ve-
lho que disse sim, que poderiamos vir passe-
ar so que eu e 0s meninos nao voltariamos,
porque era chegado o momento de vir para
ca cumprir minha missd@o. Explicou ao meu
marido que eu ia abrir aqui casa de Santo e
comegar a ‘fazer filbos”. (...) eu nada fiquei
sabendo até o dia em que decidi ficar aqui E
foi com uma escassa bagagem que vim para
Portugal comegar nova vida.

A volta para Portugal passa a ter o cara-
ter de uma missdo a ser cumprida para a difu-
sdo da Umbanda.

A LiBeracAo pa Voz

A voz em Portugal, durante meio século
preso no obscurantismo salazarista, desabrocha-
va nos canticos religiosos de exaltacio a Vir-
gem, na voz das bruxas protegidas pelas silvas,
a voz, no sentir fatalista que se espelha no fado,
nos poetas orais, nos dizedores nas aldeias, vem
a tona como que a recuperar o siléncio.

Emblematico da liberacio da voz, é o
abrir da cortina do espiritismo kardecista até
entao praticado atrds das masmorras do siléncio.
A instalacio da Umbanda em 1976, das igrejas
pentecostais € outras, permite dizer que em
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Portugal existe uma relagio direta entre o pro-
cesso de democratizac¢iao, a liberacio desse
imaginario, que traduziria uma inquietacao so-
cial recusando os limites do presente e as con-
di¢cdes reais do futuro. O fendbmeno da
possessao na Umbanda Portuguesa marcaria o
fim de um periodo social e se encarregaria de
um duplo significado: o desequilibrio de uma
cultura; e a aceleracao de sua transformacio
por intermédio do imaginario coletivo. (De
Certeau, 1980:7/8 passim)

Em relagdo ao Santo no principio fiquei um
pouco desorientada, estavamos no regime de
Marcelo Caetano e embora ja fosse mais livre
continuava a ser um pouco tensa a parte re-
ligiosa, porque a Religido Espirita continua-
va a ser desenvolvida as escondidas. Procurei
um centro Espirita, mas era tudo Kardeck e
que para mim ndo servia, faltava aigo. Em
casa recebia meu Preto Velbo para dar con-
selho s6 a nos. E tudo comegou de novo, con-
selhos pequenos, oferenda em minha casa aos
Orixds para ajudar as pessoas e assim come-
cou a espalbar os ensinamentos da Umbanda.
Palavra passa palavra e as pessoas comeca-
ram a procurar-me em segredo para eu as
ajudar. O engragado é que ninguém me cha-
mava de bruxa e eu até me sentia bem.

O processo de liberagao politica parece
ser uma caixa de Pandorra que ao ser aberta
solta o imagindrio. Os homens constroem no
processo do imagindrio os deuses que passam
a existir no quotidiano de suas experiéncias so-
ciais, transformando e reorganizando a sociedade.

A entrada de Portugal na Comunidade
Econdémica Européia pode ser considerada
como um processo radical de modernizacio,
e se manifesta entre outros, em nivel do ima-
gindrio, na oferta nos jornais de toda uma ca-
tegoria de servicos classificados como
horéscopos, aonde se encontram anincios que
respondem aos estados de aflicao do dia a
dia: mestres e professores astrélogos, carto-
mantes, tard, jogo de buzios, médiuns, mé-
diuns espiritas, reiki, espiritas videntes,
ocultistas e curandeiros das antigas coldnias
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africanas, mestras espiritualistas, parapsicé-
logos, pais e mies de santo brasileiros.

Com a revolugdo do 25 de abril novos cultos
apareceram e os Rosa Cruz da Amorc tam-
bém. Ja tinba lido algo sobre eles no Brasil e
resolvi fazer-me sécia o que aconteceu em
78. Os estudos que fiz nessa Ordem ajuda-
ram-me muito porque vi que tudo o que se
passava comigo era normal. O problema é
que na Umbanda ndo tem uma escola onde
se estude tdo correctamente como na
AM.O.R.C. e fiquei mais enriquecida em es-
clarecimentos que depois pude transmitir aos
meus Filbos de Santo.

Chamaria aten¢io para esta UGltima frase
do enriquecimento trazido pelo Rosa Cruz da
AMORC e a transmissao para os filhos de santo.
Embora nio tenha sido explorado na pesquisa é
provavel que venham a ser encontrado essas
influéncias nos textos escritos por D. Virginia.

Minbas primeiras filbas de Santo foram a
Mariazinha, sua mde Concei¢do e sua cunha-
da Mariana. (...) Nessa altura ja tinba se dado
0 25 de abril e os hospitais eram um caos.

A INvENGAO E TEXTUALIZAGAO DA MEMORIA

Ao longo da nossa convivéncia, Mie
Virginia fez inimeras referéncias 2 sua leitura
de Roger Bastide e Pierre Verger entre outros.
Virios Pais e Maes-de-Santos no Brasil j2 me
haviam falado das mesmas leituras. Percebi,
entdo, a circularidade da producio da Antro-
pologia das Religides Afro-Brasileiras que atra-
vessam fronteiras e faz parte também do
processo de transculturacio. Temos ai, um fe-
ndmeno bastante importante, amos a0 campo
colhiamos os dados, organizivamos a partir de
nosso referencial académico, deitdvamos na
escrita a oralidade, levavamos as oficinas dos
nossos saberes; e esse material retornava a sua
producio original passando a servir de refe-
réncia legitimada do imagindrio e das praticas
religiosas dos terreiros em geral.
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Esse fendbmeno tem provocado no co-
nhecimento das Ciéncias Sociais em geral e
particularmente no antropolégico uma
circularidade — a popularizagio do conhecimento
e do discurso cientifico divulgado e filtrado pe-
las midias e por outras instituicdes de forma
parcelar e desconexa criando assim “novas” re-
alidades e esquemas perceptivos, cognitivos e
performativos de senso comum que finalmente
volta-se a estudar como algo ja transformado,
sob o efeito de uma circularidade hermenéutica.

A produgiao da Mie-de-Santo Virginia
Albuquerque hoje alcanga mais de 80 titulos
utilizados pelos filhos de santo e pela cliente-
la. O contetido dessas publicacdes é um mate-
rial etnogrifico completo em sua riqueza de
dados, sobre a religido, mitos, ritos, espaco e
tempo ritual; a0 mesmo tempo, traduz uma
das sinteses do Candomblé e da Umbanda de-
nominada Omolocd. Deitada na escrita a reli-
gido luso-afro-brasileira, pode ser considerada
uma teologiza¢ao exaustiva da religido ai fun-
dada, assim como, a (re)inven¢io de uma tra-
dicao como propds Hobsbawm (1979).

Tenho me interessado na articulagio do
que aconteceu com as narracdes miticas co-
lhidas entre os narradores € posto na escrita,
sendo posteriormente retomado pela voca-
lidade. A minha pesquisa associa um conjun-
to de reflexdes sobre a descricio e que tem
por materiais textos vocais € escritos em suas
diversas articulagdes. Propde-se uma leitura
das narragdes em um quadro de referéncia,
concebido para estudar a construgio simboli-
ca dos objetos do conhecimento; como um
saber se escreve e se torna possivel a leitura,
e retorna a vocalidade original articulado no
corpo de quem diz e ouve.

Mae Virginia, explicando os textos con-
tidos em seus livros, chama atenc¢iao que os
versos comportam, as vezes, expressdes de
um simbolismo polivalente. Sao declama-
dos, recitados e entendidos pela assistén-
cia. O que eles traduzem deve permanecer
incompreensivel por aqueles que desconhe-
cem o seu significado e transparente para
aqueles que sabem. A palavra age, mas o
segredo permanece. Uma sequéncia de um

texto, as vezes mesmo, uma sé frase pode
ser compreendida de virias maneiras. O
sentido corrente inteligivel a todos recobre
um senso profundo, revelado progressiva-
mente aos iniciados. Comentarios sucessi-
vos sao dados pouco a pouco até a
compreensao integral para os que chegam
ao grau mais alto do conhecimento.

Essas oracdes performativas, ndo sendo
nem falsas nem verdadeiras, sio enunciacdes
que objetivam desencadear os bons augurios
e afastar a aflicio cotidiana. Invocar o Orix3,
fazer alguma cousa para que o bem-estar per-
mane¢a sob sua prote¢do. Torno a dizer que
€ no ritual que se encontra o contexto da
enunciagio e sio nele que se realizam os
atos ilocuciondrios de expressio de desejo,
sugestao, adverténcia, agradecimento, critica,
acusacio, afirmacio, siplica, promessa, des-
culpa, jura, autorizacdo, declaracio...

DEeSCRCAO OU INTERPRETACAO

A experiéncia que produz o conhecimen-
to do senso comum tem como objetivo resol-
ver problemas do uso e do aproveitamento
em relacdo a realidade empirica. Desta forma,
ela difere da investigacio cientifica cujo obje-
tivo € o conhecimento pelo conhecimento, sem
preocupagiao imediata de aplicagao do saber
adquirido em rela¢io ao ser humano e ao am-
biente que o cerca (Dewey, 1993).

E fato admitido que todos os grupos
culturais possuem um conjunto de significa-
dos enraizados profundamente em seus cos-
tumes, construindo categorias, formas de
interpretar o que os cerca e a vida em grupo.
O sistema de significacdes incorporados na
linguagem veiculando a tradi¢io permite tor-
nar esse senso em praticas.

No caso especifico de meu estudo, vejo
a pesquisa realizada como uma explica¢io
que objetiva fazer conhecer e saber o pro-
cesso de transculturacio das religides luso-
afro-brasileiras em Portugal. Tudo o que foi
deitado na escrita por Mae Virginia Albu-
querque, visando a teologizag¢do da religido,
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assim como em sua biografia, marcam a auto-
ria da fundacdo da religiao em territério por-
tugués. Embora distintas em suas abordagens
como formas de conhecimento e uso, sio no
meu entender, discursos de sensos distintos,
senso teoldgico e senso cientifico. Porém todo
este material escrito recebe de minha parte
um estatuto de material etnogrifico de den-
tro, isto é observado, estranhado e explicado
pelo préprio nativo.

O Texto PERFORMATIVO

O material vocal que compde os livros
organizados por Mae Virginia Albuquerque é
importante, nao s6 pelo interesse que apresen-
ta em si mesmo, mas também pelo papel que
desempenha no universo das cerimdnias, no
ritmo da execugio de rituais complexos aos quais
se integram na mesma rubrica que os gestos do
oficiante, do sacrificador ou dos participantes.
Simples preces, individuais ou coletivas, for-
mulas de invoca¢ao onde intervém repeticdes
ritmicas, moduladas ou cantadas, textos longos
que servem de base ao ensino para aqueles
que se submetem 2a iniciac¢ao.

Algumas questdes devem ainda ser su-
blinhadas — os textos sio litirgicos, ndo pos-
suindo para aqueles que utilizam um carater
literdario, mas oferecendo, no entanto toda
sua especificidade de textos sagrados, ou seja,
implicam na enunciagdo e na locugio da-
quele que fala e daqueles que ouvem. A
invocagao, o testemunho da fé do individuo
ou do grupo, o apelo dirigido a todos os
Orixds, as poténcias sobrenaturais, aos an-
cestrais, para serem socorridos ou agradeci-
mentos que lhe sio dirigidos. Embora essas
preces sejam acompanhadas freqiientemente
de consideracdes que tratam de elementos
naturais, as vezes, de objetos, os quais ndo
se podem a uma primeira audi¢ado compre-
ender o sentido, apoiam-se nas creng¢as € no
sistema de pensamento da meméria luso-afro-
brasileiras, onde nada daquilo que se faz, se
diz ou pensa € indiferente, nada do que foi
criado pode ser negligenciado. Afinal o ho-
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mem age dentro de um universo em funcao
da presenca e do valor de todos os elemen-
tos que o compdem.

Em La lettre et la voix (1987), Paul
Zunthor chama a aten¢do que admitir o fato
de um texto ter sido oral, em algum momento
de sua existéncia, é ter consciéncia de um
fato histérico que nio se confunde com a si-
tuacdo onde subsiste o traco da escrita. Mais
que uma ruptura, a passagem do vocal, mani-
festa uma convergéncia entre os modos de
comunica¢ao assim confrontados. A linguagem
da comunicagio direta fixada no manuscrito
permanece, potencialmente. Assim posso di-
zer que as memorias do corpo e da voz deita-
das na escrita permanecem com Seus
principios performaticos nos textos que sio
utilizados pelo grupo religioso.

Praia de Iracema (For), 2.000
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